IDEOLOGISASI MAZHAB SYIAH DI BALIK PERIODISASI SEJARAH TAFSIR AL-QURâ€™AN by -, Musolli
38    Vol. 24 No. 1 Januari 2015   |   38-46





This paper will examine the penetration of the Shia’s ideology in the periodization of the Qur’anic exegesis 
(Tafsir). It argued that periodization phases showed the evidence of the ideologization tracing back to the 
Shia’s exegetic activities by using the the theories of Gramsci’s hegemony and counter-hegemonies. This paper 
revealed also that, as opposed to Sunni Qur’anic exegesis, the Shia’s Qur’anic exegesis reached its peak at the 
period of ahl al-Bayt. 
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Pendahuluan
Syiah sebagai salah satu mazhab dalam 
tubuh agama Islam mempunyai bangunan 
keilmuan tersendiri, terpisah dari mazhab 
lainnya, yaitu mazhab Sunni. Bangunan 
keilmuan yang dimaksud meliputi semua aspek 
keilmuan, salah satunya adalah bangunan 
keilmuan dalam bidang tafsir dan ilmu tafsir.
Bila mazhab Sunni mempunyai sejarah 
tafsir dengan konsep kodifikasi (tadwīn) yang 
digagas oleh khalifah Umar ibn Abd al-Azīz, 
mazhab Syiah memunculkan kesejarahan 
tafsir yang dimulai tidak dari konsep tadwīn, 
namun mazhab Syiah membangun periodisasi 
sejarah tafsir mazhab Syiah bertitik tolak dari 
fase para Imam. Bagi mazhab Syiah, Ahlul 
Bayt adalah puncak dari kesejarahan tafsir al-
Qur’an, bukan bertitik tolak dari fase Sahabat.
Dalam membaca kesejarahan tafsir 
perspektif Sunni, periodisasi tersaji dalam 
dua fase. Pertama, pertumbuhan dan 
perkembangan tafsir pra kodifikasi (qabl 
al-tadwīn) yang melingkupi tafsir era Nabi, 
Sahabat dan Tābi’īn. Fase pertama ini terjadi 
sekitar abad pertama hingga abad ke-3 H. 
Sementara tafsir pasca kodifikasi (ba’d al-
tadwīn) adalah pelacakan pertumbuhan dan 
perkembangan tafsir dimulai sejak kodifikasi 
hingga kontemporer. Fase kedua ini terjadi 
sekitar abad keempat hingga abad ke-5 H.
Selanjutnya, makalah ini tidak hanya 
membincangkan periodisasi kesejarahan tafsir 
mazhab Syiah, tapi juga ingin menangkap 
kepentingan atau ideologiasai di balik 
bangunan kesejarahan tafsir mazhab Syiah. 
Alat baca yang digunakan adalah teori 
hegemoni dan konterhegemoni yang digagas 
oleh Antonio Gramsci (1891-1937). Teori 
Althusser (1918-1990), Terry Eagleton dan John 
B. Thompson tentang gerak laju dan proses 
penetrasi ideologi juga menjadi salah satu 
pilihan sebagai instrumen analisa.
Fase Para Imām (Abad Ke-1 sd. Ke-3 H.) 
Kemunculan tafsir Syiah periode pertama 
adalah para murid Imām ‘Alī ibn Abī Ṭālib (w. 40 
H), semisal Ibn Abbās (w. 68 H), para murid Ibn 
Abbās semisal Sa’id ibn Jubair (w.95),1 dan tokoh-
tokoh setelahnya semisal Abū Hamzah Thābit 
ibn Dīnar al-Thumāli al-Uzdī al-Kūfī (w. 148 H). 
Hādi Ma’rifah mencatat bahwa Abū Hamzah 
adalah teman dari empat imam, yaitu ‘Alī Zayn 
al-‘Abidīn al-Sajjād (38-95 H), Muḥammad al-
Bāqir (57 H-114 H), Ja’far al-Ṣādiq (83-148 H) dan 
Musā al-Kādhim (128-183 H).2 
Tafsir yang ditulis oleh Abī Hamzah adalah 
tafsir yang tidak utuh. Namun demikian, ia 
1Lihat Salim al-Ṣaffā, Naqd Manhaj al-Tafsīr wa al-Mufassirīn 
al-Muqāran, (Beirut; Dār al-Hādī, 1420/2000), hlm. 268. 
2Muḥammad Hādi Ma’rifah, al-Tafsīr wa al-Mufassirūn 
fī Thaubih al-Qashīb, Juz II, (Iran: al-Riḍāwiyah al-
Muqaddathah,1425), hlm. 735.
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menjadi rujukan para mufassir dan muhaddis 
Syiah maupun non-Syiah sesudahnya, semisal 
al-Tha’labi (w. 427 H), penulis tafsir al-Kashf wa 
al-Bayān dan al-Ṭabarsi (w. 535 H), penulis tafsir 
Majma’ al-Bayān. Ditengarahi, tafsir ini terhindar 
dari isrā’iliyyāt dengan hanya merujuk pada 
hadis-hadis shahih dan memberikan apreseasi 
serta kedudukan terhormat terhadap Ahl al-
Bayt.3 Selain Abi Hamzah (w. 148 H), terdapat 
pula murid Imām ‘Alī ibn Ṭālib, semisal Abi Baṣīr 
al-Asadi, Yunus ibn ‘Abd al-Raḥmān, Husayn ibn 
Sā’id al-Awzā’ī, ‘Alī ibn Mahziyar, Muḥammad 
ibn Khālid al-Barqī al-Qummī, Faḍl ibn Shadhan 
al-Naysaburī. Para mufassir di atas adalah para 
penafsir yang dimasukkan pada fase pertama.4 
Tafsir al-Qur’an karya al-Imām al-Jābir al-
Jū’fi (w.128/745) merupakan tafsir al-Qur’an 
pertama dari kalangan Syiah keberadaannya 
masih bisa terlacak. Tafsir ini telah berjasa besar 
dalam meletakkan dasar-dasar mazhab Syiah. 
Sekalipun kitab tafsir ini tidak utuh yang sampai 
pada kita, tafsir ini menjadi pemicu bagi tumbuh 
berkembangnya karya-karya tafsir selanjutnya.5
Pada abad ke-3 H muncul tafsir al-Ḥasan 
al-Askari, ditulis oleh al-Ḥasan al-Askari (223-
260 H). Ia adalah Abū Muḥammad al-Ḥasan bin 
‘Alī al-Hādī ibn Muḥammad al-Jawwād ibn ‘Alī 
al-Riḍā ibn Musā al-Kadhīm ibn Ja’fār al-Ṣādiq 
ibn Muḥammad al-Bāqir ibn Alī Zayn al-‘Ābidīn 
ibn Husayn ibn ‘Alī ibn Abī Ṭālib. Ia adalah imam 
kesebelas, ayah dari Imām Mahdi al-Muntadhar. 
Karya tafsir ini tidak utuh. Ali Aḥmad al-Salus 
mengklaim bahwa tafsir ini hanya memuat 
surah al-Fātiḥah dan al-Baqarah, itupun hanya 
sampai pada ayat 283. Tafsir ini diterbitkan oleh 
Dār al-Kutub dalam satu jilid.6
3Ma’rifah, al-Tafsīr wa al-Mufassirūn., hlm. 736. 
4Murtaḍā Muṭahharī, al-Islām wa Irān, (Iran: Rabīṭah al-
Thaqafiyah wa al-‘Alāqah al-Islāmiyah, 1417/1997), hlm. 350. 
Lihat juga al-Ṭabarsī, Majmā’ al-Bayān fī Tafsīr al-Qur’ān Juz I, 
(Qum: Dār al-Ma’rifah, 1376 H), hlm. 68.
5Ignaz Goldziher, Madhāhib al-Tafsīr, terj. Abd al-Halīm al-Najjār, 
(Mesir: Maktabah al-Khaniji, tt.), hlm. 303-304. Lihat juga Muḥammad 
Hādi Ma’rifah, al-Tafsīr wa al-Mufassirūn fī Thaubih al-Qashīb Juz I, (Iran: 
al-Riḍāwiyah al-Muqaddathah, 1425), hlm. 356-357.
6Muḥammad Husain al-Dhahabī al-Tafsīr wa al-Mufassirūn 
Juz II, (Kairo: Dār al-Kutub, tt), hlm. 79. Lihat juga ‘Ali Aḥmad 
al-Salus, Ma’a al-Shi’ah al-Ithnā ‘Ashariyah fī al-Uṣūl wa al-Furū’: 
Dirāsah al-Muqāranah fī al-‘Aqāid wa al-Tafsīr, (Mesir: Dār al-
Taqwā, 1997), hlm. 500.
Dari beberapa karya tafsir mazhab Syiah 
yang penulis lacak keberadaannya, hampir 
bisa dipastikan bahwa tafsir yang berkembang 
pada waktu itu hingga abad ke-3 H, karya-
karya tafsir belum merupakan karya tafsir 
yang ditulis secara utuh dan mandiri. Ini 
berjalan berkelindan dengan sejarah tafsir 
mazhab Sunni yang bisa memproduk karya 
tafsir secara utuh baru pada abad awal ke-4 H, 
yaitu dengan munculnya karya tafsir al-Ṭabarī 
(w. 310 H).
Fase al-Ghaybah7 (Abad Ke-4 sd. Sekarang)
Abad ke-4 H, dikenal dengan al-iẓẓihār al-
qummī yaitu periode popularitas mazhab Qum 
karena hampir tokoh tafsir pada waktu itu 
berasal dari kota Qum.8 Menjelang abad ke-4 H, 
penulisan tafsir dari kalangan Syiah menemukan 
momentumnya. Pada awal abad ke-4 H muncul 
tafsir monumental dari kalangan Syiah, yaitu 
tafsir yang ditulis oleh ‘Alī ibn Ibrahīm al-
Qummī (w. 307 H). Tafsir ini kemudian dikenal 
dengan nama Tafsīr al-Qummī. 
Penulis tafsir ini hidup pada akhir abad 
ke-3 H dan awal abad ke-4 H. Ia semasa dengan 
al-Hasan al-Askarī (231-260 H). Tafsir ini 
ditulis dalam bentuk tafsir yang utuh, memuat 
ringkasan tafsir pendahulunya dan menjadi 
acuan bagi mazhab Syiah, baik aspek akidah, 
7Menurut Sachedina, ada tiga pengalaman keagamaan 
yang mempunyai peranan sangat penting dalam perkembangan 
politik Syiah Imamiyah yaitu, shahādah (martyrdom), ghaybah 
(occultation) dan taqiyyah (dissimulation). Keghaiban terbagi 
dalam dua tingkatan yaitu keghaiban kecil (minor occultation) 
dan keghaiban besar (major accultation). Keghaiban kecil (minor 
occultation) adalah masa menghilangnya imam Mahdi dan 
menyerahkan mandat kepemimpinan pada para wakil imam. 
Pada saat itu, kesulitan akan kepemimpinan agama dan politik 
relatif bisa diatasi. Para wakil imam pada saat itu dijabat oleh 
empat wakil imam Mahdi yaitu Abū ‘Amr ‘Uthmān, Abū Ja’far 
Muḥammad, Abū al-Qāsim al-Husain dan Abū Hasan ‘Alī. 
Masa keghaiban besar (major accultation) adalah masa sesudah 
meninggalnya empat wakil imam sampai kembalinya imam 
Mahdi. Lihat Abdul Aziz Sachedina, Kepemimpinan dalam Islam: 
Perspektif Syiah, (Bandung: Mizan, 1991), hlm. 156. Lihat juga 
Riza Sihbudi, Biografi Politik Imam Khomeini, (Jakarta: Gema 
Pustaka Utama, 1996), hlm. 128.
8Ulya Fikriyati, “Corak Akhbārī dalam Tafsir Syiah: Kajian 
atas al-Burhān fī Tafsīr al-Qur’ān Karya Sayyid Hasyim al-
Burhāni,” Jurnal Kajian Alquran dan Kebudayaan Ṣuhūf, Vol. 05, 
No. 02 (2012), hlm. 193.
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syariah dan penafsiran. Banyak kalangan Syiah 
menukil dari tafsir ini. Muḥammad Ya’qūb 
al-Kulainī, penulis buku induk hadis mazhab 
Syiah, al-Kāfi berguru dan mengambil hadis 
dari Ibrahīm Al-Qummī (w. 307 H). 
Pada abad yang sama yaitu abad ke-4 H, 
muncul tafsir al-Ayyāshī karya Abī al-Naḍr 
Muḥammad ibn Mas’ūd ibn Muḥammad ibn 
Ayyāsh al-Salmī al-Samarqandī. Ia penganut 
mazhab Syiah Imāmiyah, meriwayatkan dari 
beberapa guru dari Kufah, Baghdad dan Qum. 
Ibn al-Nadīm berpendapat bahwa ia berasal dari 
Banī Tamīm, salah satu tokoh ahli fiqh mazhab 
Syiah Imāmiyah. Tafsir ini meriwayatkan dari 
para imam Ahl al-Bayt, namun sayang, kitab 
tafsir al-’Ayyāshī tidak ditemukan secara utuh. 
Tafsir ini hanya berupa penggalan penafsiran 
yang sampai pada surah al-Kahfi. Parahnya, 
terjadi pemutusan sanad yang dilakukan oleh 
penyalin tafsir yang pertama. Keotentikan 
sanad dan riwayat dalam tafsir ini terbantu 
dengan tafsir Shawāhid al-Tanzīl, ditulis oleh 
Ubayd Allah ibn ‘Abd Allah al-Ḥaskānī al-
Nisabūrī, tokoh Syiah yang hidup pada abad 
ke-5 H, salah seorang guru dari al-Ṭabarsī9
Pada abad ke-5 H, corak dan metode 
penafsiran memang tidak jauh berbeda dengan 
abad sebelumnya yaitu lebih menekankan pada 
akhbāri, namun kemajuan yang pesat dalam 
berbagai disiplin keilmuan dalam dunia Sunni, 
berimbas pada perkembangan penafsiran di 
kalangan Syiah. Pada abad ini, lahir tafsir al-
Mufīd, ditulis oleh Muḥammad ibn Muḥammad 
ibn al-Nu’mān, lebih dikenal dengan gelar al-
Shaikh al-Mufīd (w. 413 H). Ia adalah seorang 
tokoh yang mampu memadukan antara riwayat 
(naql) dan nalar (aql). 
Pada abad ini, telah berkembang pula 
ilmu kalam Syiah yang sedikit banyak telah 
mempengaruhi corak ilmu-ilmu lainnya, 
termasuk tafsir. Corak penafsiran pada abad 
ini tidak mengherankan apabila bercorak 
kalamī. Ini dibuktikan dengan muncul tafsir al-
Tibyān karya Abī Ja’far Muḥammad ibn Ḥasan 
9Muḥammad Hādi Ma’rifah, al-Tafsīr wa al-Mufassirūn., 
hlm. 752.
ibn ‘Alī al-Ṭūsī (w. 460 H).10 Karya ini menjadi 
salah satu rujukan penting bagi al-Ṭabarsī 
dalam penulisan tafsirnya, yaitu Majma’ al-
Bayān. Konon, karya tafsir ini mencapai sekitar 
dua puluh jilid.11
Abad ke-6 H dikenal sebagai abad madrasah 
al-Khurasān. Pada abad ini, berbagai disiplin 
keilmuan tengah berkembang pesat di seluruh 
tanah kekuasaan Islam. Madrasah al-Khurasān 
dikenal dengan keterbukaannya untuk 
menerima penafsiran dari jalur non Syiah. 
Mereka berpendapat bahwa semua pendapat 
yang ada layak untuk diperhatikan dan dikaji 
dengan seksama, bukan untuk dihukumi 
sebagai pendapat yang sesat dan layak untuk 
dikafirkan. Di sini, idelogi mazhab Syiah agak 
cair.12 
Pada abad ini, bermunculan kitab-kitab 
tafsir yang ditulis oleh para ulama Syiah. Di 
antaranya adalah tafsir al-Rawḍah al-Jinān wa 
Rūh al-Jinān, karya Abū al-Futūh al-Rāzī (w. 
510/533 H). Tafsir yang berpengaruh pada 
abad ke-6 H. hingga kini adalah tafsir Majma’ 
al-Bayān karya Abī ‘Ali al-Faḍl ibn Hasan al-
Ṭabarsī (w. 535 H)13. Ia juga menulis tafsir yang 
kedua, walau pengaruhnya tidak sehebat tafsir 
yang pertama, yaitu tafsir Jawāmi’ al-Jāmi’.14
Tafsir Majma’ al-Bayān karya Abī ‘Ali al-
Faḍl ibn Hasan al-Ṭabarsī (w. 535 H), dalam 
pandangan Salus adalah salah satu tafsir yang 
moderat dari kalangan Syiah Ja’fariyah, di 
samping al-Tibyān. Jika al-Ṣadūq dan Sharīf 
al-Murtaḍā adalah orang yang pertama kali 
melakukan penentangan terhadap adanya 
taḥriīf dalam al-Qur’an dan menentang upaya-
upaya meragukan al-Qur’an, maka al-Ṭabarsī, 
penulis tafsir Majma’ al-Bayān meneruskan 
10Fikriyati, “Corak Akhbārī”., hlm. 193.
11‘Alī Aḥmad al-Salus, Ma’a al-Shi’ah al-Ithna ‘Ashariyah fī 
al-Uṣūl wa al-Furū’: Dirāsah al-Muqāranah fī al-Aqāid wa al-Tafsīr, 
(Mesir: Dār al-Taqwā, 1997), t. 547. Lihat juga Muḥammad Hādi 
Ma’rifah, al-Tafsīr wa al-Mufassirūn., fī Thaubih al-Qashīb Juz II, 
(Iran: al-Riḍāwiyah al-Muqaddathah, 1425), hlm. 849. Lihat 
Fikriyati, “Corak Akhbārī”., hlm. 193. 
12Fikriyati,” “Corak Akhbārī”., hlm. 193.
13Zuhairi Misrawi, Al-Qur’an Kitab Toleransi, (Jakarta: 
Pustaka Oasis, 2009), hlm. 130.
14Muḥammad ‘Alī Iyāzi, al-Mufassirūn: Hayātuhum wa 
Manāhijuhum, (Teheran: Wazarāt al-Thaqafah, tt), hlm. 828.
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proyek tersebut yang diikutkan dengan dalil-
dalil ilmiah. Menurutnya, al-Qur’an yang ada 
sekarang adalah al-Qur’an yang diturunkan 
pada Nabi Muḥammad. Taḥrīf dalam al-Qur’an 
adalah hal yang mustahil.15
Abad ke-7 H hingga akhir abad ke-10 H, 
dianggap sebagai masa surut tafsir Syiah. 
Sepanjang kurang dari 400 tahun tidak ada 
karya-karya tafsir ‘besar’ kecuali tafsir-tafsir 
ringan. Sepertinya ini juga dialami oleh mazhab 
Sunni, karena masa ini dikenal dengan masa 
kegelapan dunia Islam. Pada abad ini muncul 
Tafsir Minhāj al-Ṣādiqīn fī Ilzām al-Mukhālifīn, 
karya Mulla Fatḥ Allah al-Kashshānī (w. 988 H), 
penganut mazhab Syiah Imāmiyah dua belas. 
Tafsir ini berbahasa Persia, sebanyak 
10 jilid, telah mengalami beberapa kali naik 
cetak. Beliau menjelaskan beberapa tema 
penting dalam ilmu tafsir yang dijelaskan di 
pendahuluan tafsirnya, yaitu seputar nama-
nama al-qurrā’ dan nama-nama lain al-Qur’an, 
pengertian dan bilangan surah serta ayat, 
makna tafsir dan ta’wil, tafsir hadis nabawi 
yang mengupas tentang pengertian tujuh 
huruf, otoritas tafsir bi-al-‘aql, kemustahilan 
al-Qur’an dari taḥrīf, kodifikasi al-Qur’an era 
Nabi, kemukjizatan al-Qur’an dan keutamaan 
membaca al-Qur’an. Tafsir ini diringkas oleh 
Abū al-Ḥasan al-Sha’ranī menjadi delapan 
jilid, serta menjadi objek penelitian tafsir oleh 
salah satu mahasiswa pascasarjana Universitas 
Teheran Fakultas Dirāsah al-Islāmiyah.16
Abad ke-11 H dan abad ke-12 H merupakan 
masa kemunculan pemikiran akhbārī dalam 
perkembangan intelektual mazhab Syiah. Ciri 
utama dari pemikiran ini adalah seruan untuk 
selalu menggunakan hadis dan mengharamkan 
berbagai bentuk ijtihad. Tipologi akhbārī ini 
pun mulai mewarnai tafsir-tafsir abad ini. 
Namun demikian terdapat pula tafsir-tafsir 
15Ali Aḥmad al-Salus, Ma’a al-Shi’ah al-Ithna ‘Ashariyah fī 
al-Uṣūl wa al-Furū’: Dirāsah al-Muqāranah fī al-Aqāid wa al-Tafsīr, 
(Mesir: Dār al-Taqwā, 1997), hlm. 549. Bandingkan dengan M. 
Nur Kholis Setiawan, “Syiah dan Wacana Perubahan Mushaf 
Al-Qur’an, Taḥrif al-Qur’ān,” dalam Journal of Islamic Studies al-
Jami’ah, Vol. 43, No. 01, (2005/1426), hlm. 242-252. 
16Iyāzi, al-Mufassirūn., hlm. 680-681. Fikriyati, “Corak 
Akhbārī”., hlm. 193.
sufistik walau tidak utuh semisal Tafsīr Al-
Qur’ān al-Karīm, karya Ṣadr al-Dīn Muḥammad 
ibn Ibrahīm al-Shayrāshī (979-1050). Seorang 
filosuf Persia abad ke tujuh belas masehi. Umat 
Islam lebih mengenal dengan nama Mulla 
Sadra, sementara murid-murid lebih senang 
menyebut Ṣadr al-Muta’āli, di samping seorang 
mufassir, ia lebih dikenal seorang filosuf 
ketuhanan. Karya-karyanya mencapai 50 buku 
dan risalah, al-Hikmah al-Muta’aliyah adalah 
salah satu karya monomental Mulla Sadra.
Tafsir ini termasuk tafsir global. 
Sayangnya, tidak sempurna karena Mulla 
Sadra meninggal dunia sebelum menyelesaikan 
tafsir ini. Pola penafsiran Mulla Sadra tidak 
mengikuti sistematika mushaf Usmani. Awal 
mula, penafsiran dimulai dari surah al-Hadīd, 
al-A’lā, ayat al-Kursī, al-Raḥmān, al-Sajadah, 
al-Ṭāriq, Yāsīn, ayat al-Nūr (24), al-Zilzāl, al-
Wāqi’ah, al-Jumu’ah, al-Fātiḥah dan terakhir 
surah al-Baqarah. Kecenderungan tafsir ini 
memihak pada tafsir sufistik irfānī. Tema 
seputar al-ishrāqiyah, al-irfānī dan al-falsafiyah 
mendapatkan perhatian khusus dalam tafsir 
ini.17
Pada abad ke-12 H, Mirza Muḥammad al-
Mahdī (w. 1102 H) menulis tafsir Kanz al-Daqā’iq 
wa Baḥr al-Gharā’ib. Sebagaimana gurunya, al-
Kashshāni, ia juga banyak menukil tafsir Anwār 
al-Tanzīl, karya al-Baiḍawi, namun ia lebih 
selektif daripada gurunya. Riwayat dari Ahl al-
Bayt juga mendominasi penafsirannya. Tafsir 
ini bercorak tafsir sastra, sepadan dengan tafsir 
Sunni yang muncul pada waktu bersamaan, 
yaitu Irshād al-‘Aql al-Salīm, karya Abī al-Sa’ūd.18 
Kemudian Hāshim ibn Sulaimān ibn Ismāil 
al-Husaynī al-Baḥranī (w.1107 H) juga menulis 
tafsir al-Burhān fī Tafsīr al-Qur’ān. Tafsir ini 
telah naik cetak berulang, terakhir ditashih 
oleh Muḥammad Mahdī al-Aṣfī. Karya tafsir ini 
merujuk pada karya-karya tafsir sebelumnya, 
semisal tafsir al-’Ayyāshī, tafsir al-Qummī, tafsir 
karya al-Ḥasan al-Askarī. Hadis-hadis yang 
dikumpulkan tidak mendapatkan perhatian 
dari sang penulis kitab al-Burhān untuk 
17Iyāzi, al-Mufassirūn., hlm. 311-312.
18Iyāzi, al-Mufassirūn., hlm. 596.
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diteliti kesahihannya. Sebenarnya, tujuan dari 
penulisan tafsir ini, tidak lebih hanya sekedar 
mengumpulkan hadis dan riwayat. Penafsiran 
dari Ahl al-Bayt mendapatkan perhatian utama, 
namun ia tidak mencoba untuk meneliti hadis 
tersebut, semua diterima dan ditulis apa 
adanya. Setidaknya itu yang disimpulkan oleh 
‘Alī Iyāzi.19
Abad ke-13 H adalah kepanjangan dari 
tiga abad sebelumnya. Namun demikian, pada 
pertengahan abad ke-13 H, bermunculan aliran 
uṣūlī yang berseberangan dengan aliran akhbārī. 
Bahkan pada perjalanan berikutnya, aliran ini 
melengserkan otoritas dan dominasi aliran 
akhbārī. Oleh karena itu, abad ini dikenal dengan 
tafsir-tafsir bercorak uṣūlī semisal trilogi tafsir 
al-Bahbahanī (mufaṣṣal, mutawassit dan khulāṣah) 
yang ditulis oleh ‘Ali ibn al-Quṭb al-Dīn al-
Bahbahāni. Pembuangan sanad juga muncul 
pada abad ini, semisal tafsir al-Jawhar al-Ṭamīn, 
karya al-Sayyid ‘Abd Allāh al-Ṣabr (w. 1242 H). 
Dalam mukaddimahnya, ia berkomentar 
bahwa tafsir ini menukil pendapat al-Baiḍawī 
(w.691 H) ketika mengulas tentang bahasa 
dan makna sembari memberikan komentar 
yang lebih detail. Sementara riwayatnya, 
dinukil dari Ahl al-Bayt dengan membuang sisi 
sanadnya dan hanya mencantumkan nama 
para imam Ahl al-Bayt. Riwayat tersebut sering 
diambil dari kitab tafsir al-Qummī dan Bihār al-
Anwār. Kemudian muncul juga Tafsīr al-Qur’ān, 
karya al-Sayyid ‘Abd Allah ibn Muḥammad al-
Riḍā al-Alawī (w. 1242 H).20
Pada abad ke-14 H, berbagai disiplin 
keilmuan telah berkembang sehingga muncul 
berbagai teori ilmu modern. Pada fase ini, 
tokoh-tokoh Syiah menggunakan aliran neo-
uṣūlī sebagai corak penafsirannya dengan 
tetap memanfaatkan khazanah riwayat-
riwayat akhbāriyah.21 Ini bisa dilihat dengan 
kemunculan tafsir Muqtaniyāt al-Durr, karya 
Mir Sayyid ‘Alī al-Hāyri (w.1340 H), tafsir Alā 
al-Raḥmān fī Tafsīr al-Qur’ān, karya Muḥammad 
19Iyāzi, al-Mufassirūn., hlm. 198-200. Lihat juga al-Salus, 
Ma’a al-Shi’ah., hlm. 565. Lihat juga Fikriyati, “Corak Akhbārī”., 
hlm. 198-200.
20Iyāzi, al-Mufassirūn., hlm. 828, 437-428.
21Fikriyati, “Corak Akhbārī”., hlm. 194.
Jawwād ibn Hasan al-Najafī (w. 1352 H), Tafsir 
Aṭyab al-Bayān, karya al-Sayyid ‘Abd al-
Husayn al-Ṭayyib. Kitab tafsir yang terakhir ini 
ditulis sekitar tahun 1359 H. Tafsir Nafakhāt al-
Raḥmān, karya Muḥammad ibn ‘Abd al-Rahīm 
al-Nahāwandī (w. 1370 H), tafsir al-Ithnā Ashrī, 
karya al-Husaynī al-Shah ‘Abd al-Aẓīmī (w.1384 
H), tafsir al-Mizān fi Tafsīr al-Qur’ān, karya 
Muḥammad Husayn al-Ṭabāṭabā’i (w. 1981 M), 
dan tafsir Āyāt al-Aḥkām, karya Muḥammad 
Husayn al-Ṭabāṭabā’i al-Yazdī (w. 1387H).22
Dari sekian tafsir yang dihasilkan pada 
abad ke-14 H, tafsir al-Mīzān punya kedudukan 
tersendiri. Tafsir ini mengungguli semua tafsir 
yang ada pada zamannya. Tafsir ini, menurut 
Abū al-Qāsim Razzāqī, menduduki posisi 
penting karena kualitasnya yang istimewa, 
tidak hanya di antara buku-buku sejenis, tetapi 
juga di antara berbagai jenis keislaman baik 
agama, ilmu, filsafat dan terlebih lagi dalam 
bidang tafsir yang pernah ditulis sarjana syiah.
Penilaian senada diungkapkan Murtaḍā 
Muṭahharī, salah seorang muridnya. Ia 
mengatakan bahwa al-Mīzān adalah karya 
terbesar yang pernah ditulis sepanjang sejarah 
kejayaan Islam, dan diperlukan waktu hingga 
60 atau 100 tahun (satu abad) sampai orang 
menyadari kebesarannya. Moojan Momen 
bahkan menyamakan tafsir ini sejajar dengan 
Tafsir al-Qummī karya al-Qummī (w. 307 H), 
tafsir Al-‘Ayyāshī karya al-’Ayyāshī (w. 320 H), 
al-Ṭibyān karya al-Ṭūsī (w. 460 H), dan Majma’ 
al-Bayān karya al-Ṭabarsī (w. 548 H).23
Pada abad ke-15 H, muncul tafsir al-Jadīd 
fī Tafsīr al-Qur’ān, karya Muḥammad ibn Habīb 
al-Sabzawārī, ditulis pada tahun 1404 H. 
Tafsir yang ditulis pada tahun 1405 H adalah 
tafsir Min Huda al-Qur’ān, karya al-Sayyid 
Muḥammad Taqī al-Mudarrasī. Tafsir Mawāhib 
al-Raḥmān, karya al-Sayyid ‘Abd al-A’lā al-
22Untuk nama yang terakhir ini bukan penulis kitab tafsir 
al-Mīzān walau namanya mirip. Iyāzi, al-Mufassirūn., hlm. 828, 
307 dan 105.
23Lihat juga Rosihon Anwar, Tafsir Esoterik Tafsir al-Mīzān 
Karya al-Ṭabāṭaba’ī, Disertasi Doktoral UIN Syarif Hidayatullah 
Jakarta, 2004, 68-70. Lihat juga Markaz al-Thaqāfiyah wa al-
Ma’ārif al-Qur’aniyah, ‘Ulūm al-Qur’ān ‘inda al-Mufassirīn Juz III, 
(Qum: Maktab al-I’lam al-Islāmī, 1374), hlm. 581.
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Sabzawāri, ditulis pada tahun 1404 H. Tafsir 
al-Wajīz fī Tafsīr al-Qur’ān al-‘Azīz, karya ‘Alī 
Muḥammad ‘Alī al-Dakhīl, ditulis pada tahun 
1405 H. Tafsir al-Ghayb wa al-Shahadah, karya 
Muḥammad ‘Alī al-Bāzurī, ditulis pada tahun 
1407 H. Tafsir al-Furqān, karya Muḥammad 
Ṣādiqī al-Ṭahrāni ditulis pada tahun 1397-1405 
H. Tafsir al-Furqān, karya ‘Alī al-Ruḥānī, ditulis 
pada tahun 1412 H. Karya tafsir Al-Tafsīr li Kitāb 
Allāh al-Muniīr, karya ‘Alī al-Karamī, ditulis 
pada tahun 1409H.24 
Tafsir Rāhumā atau tafsir al-Murshid karya 
Akbar al-Hāshimī al-Rafsanjānī (1355/1934-) 
ditulis pada tahun 1412 H, mantan Presiden 
Republik Islam Iran selama dua periode yaitu 
1989-1993 dan 1993-1997.25 Pada abad ke-15 H. 
juga lahir tafsir Nūr al-Qur’ān fī Tafsīr al-Qur’ān 
sebanyak 20 jilid, ditulis oleh Kamal Faqī Amanī 
(1934-). Buku tafsir ini telah diterjemahkan ke 
dalam berbagai bahasa, Inggris, Rusia, Jerman, 
Spanyol dan Indonesia.26
Membaca Penetrasi Ideologi di balik 
Periodisasi Sejarah Tafsir al-Qur’an
Dari uraian di atas, paparan tentang 
periodisasi penafsiran mazhab Syiah, penulis 
mengemukakan beberapa catatan:
Pertama, penulis melihat bahwa penetrasi 
ideologi mazhab Syiah sudah terbaca ketika 
mazhab Syiah menulis tentang sejarah 
penafsirannya. Konsep periode para imam 
dan fase al-ghaybah adalah cerminan dari 
ideologisasi tersebut. Mazhab Syiah tidak 
menggunakan periodisasi tadwīn karena 
konsep tadwīn atau kodifikasi merupakan ide 
yang muncul dari mazhab Sunni. 
Diakui atau tidak, konsep tadwīn melahirkan 
sebuah hegemoni dalam sejarah tafsir al-
Qur’an. Bisa dipastikan, peneliti dan penganut 
24Iyāzi, al-Mufassirūn., hlm. 828. 
25Iyāzi, al-Mufassirūn hlm. 828, 262-267. 
26Tafsir ini telah diterjemahkan ke bahasa Indonesia dengan 
judul Tafsir Nurul Quran: Sebuah Tafsir Sederhana Menuju Cahaya al-
Qur’an, terj. R. Hikmat Danaatmaja, diterbitkan oleh ICC Jakarta. 
Terjemahan versi Indonesia mengalami sedikit perubahan di 
dalam bentuk tafsirnya. Dalam versi bahasa Inggrisnya, tafsir ini 
dimulai dari surah al-Insān, namun versi Indonesia dimulai dari 
surah al-Fātiḥah. Kedua versi buku ini bisa dibaca di perpustakaan 
PSQ Jakarta.
mazhab Sunni akan merujuk pada konsep 
ini. Ide itu muncul pada masa ‘Umar ibn ‘Abd 
al-‘Azīz dan terus berlangsung hingga masa 
Abbāsiyah yang notabenenya berseberangan 
dengan mazhab Syiah, sehingga wajar apabila 
keilmuan mazhab Syiah terlewatkan.27 
Dalam pandangan Gramsci (1891-1937), 
sebuah usaha terstruktur dari negara (kelas 
dominan) untuk menguasai rakyatya (kelas 
marginal) dikenal dengan istilah hegemoni. 
Gramsci mendefinisikan hegemoni sebagai 
sebuah pandangan hidup dan cara berfikir 
yang dominan yang di dalamnya sebuah 
konsep disebar luaskan kepada masyarakat, 
baik melalui institusi atau individu. Hegemoni 
ideologi mendiktekan seluruh citarasa, 
kebiasan moral, prinsip-prinsip religius dan 
politik serta seluruh hubungan sosial, terutama 
dalam perspektif moral dan intelektual.28
Hegemoni juga bisa dipahami sebagai 
pemenangan pemikiran pihak yang berkuasa 
melalui penguasaan basis-basis yang bertumpu 
pada kognitif, kemampuan kritis, dan 
kemampuan afektif masyarakat lainnya melalui 
konsensus yang menggiring masyarakat pada 
satu pemahaman atau kesadaran masyarakat 
pada pola dan corak pemikiran atau kesadaran 
yang dicita-citakan oleh penguasa.29
Oleh karenanya, mazhab Syiah perlu 
memunculkan konsep kesejarahan penafsiran 
al-Qur’an yang mengakomodir kepentingan 
ideologinya. Mazhab Syiah perlu melakukan 
suatu gerakan yang dalam istilah Antonio 
Gramsci (1891-1937), dikenal dengan 
counterhegemony. Gramsci menegaskan 
bahwa untuk lepas dari satu hegemoni yang 
memaksakan satu ideologi tertentu, manusia 
harus melakukan counterhegemony yang pada 
dasarnya mengandung juga ideologi tertentu 
27Muhammad ‘Abed al-Jābiri, Post Tradisioanlisme Islam. 
terj. Ahmad Baso, (Yogyakarta: LKiS, 2000), xxxvi.
28Peter Burke, History and Social Theory, (New York: Cornell 
University Press, 1993), hlm. 127-128. Lihat Bagus Takwin, 
Akar-akar Ideologi: Pengantar Kajian Konsep Ideologi dari Plato 
hingga Bourdie, (Yogyakarta: Jalasutra, 2003), hlm. 72-73. 
29Lihat Yeo dan Yeo (1981); Donajgrodzki (1997); Jones 
(1983); Femia (1981); Lears (1985), kutipan dari Peter Burke, 
History and Social Theory., hlm. 128. Lihat juga Takwin, Akar-akar 
Ideologi., hlm. 73. 
44    Vol. 24 No. 1 Januari 2015   |   38-46
yang bertentangan dengan ideologi yang 
mendominasi. Artinya untuk menghindari 
dari pengaruh ideologi penguasa maka harus 
memunculkan ideologi oposisi sebagai ideologi 
tandingan.30 
Kenapa pilihannya kepada istilah fase 
para imam dan al-ghaybah? Mazhab Syiah 
perlu sandaran sebagai bahan pijakan yang 
kokoh dalam menciptakan periodisasi. Bahwa 
periodisasi yang dibangun mempunyai akar 
yang kuat, secara normatif atau teologis. 
Inilah yang dalam istilah Thompson dikenal 
dengan legitimasi (legitimation), yaitu 
hubungan dominasi yang dibentuk atau yang 
dipertahankan harus memiliki legitimasi, 
sandaran, dasar hukum dan atau patokan. 
Legitimasi ini diperlukan dalam rangka 
penguatan kesan (strong image) bahwa 
periodisasi yang dibangun layak dipandang 
dan harus dipertahankan. Penilaian layak dan 
harus dipertahankan terhadap konsep ini, 
menurut Thompson bisa didasari oleh aspek 
hukum, politik, moral, religius atau budaya. 
Mazhab Syiah melakukan itu. Periodisasi 
penafsiran al-Qur’an yang dibangun 
disandarkan dan didasari pada semua aspek 
hukum, politik, moral, religius atau budaya 
mazhabnya. Dalam tradisi mazhab Syiah, tidak 
satu aspek pun yang terlepas dari bayang-
bayang atau dominasi para imam dan Ahl al-
Bayt, bahkan mazhab Syiah juga menamakan 
dirinya sebagai mazhab Ahl al-Bayt.31
Kesimpulan penulis ini bisa dibuktikan 
dengan melihat bagaimana posisi ‘Alī sebagai 
imam pertama. Mazhab Syiah menganggap 
‘Alī ibn Abī Ṭālib (23 SH-40 H) sebagai ahli 
tafsir pertama, pasca Rasulullah Saw., karena 
memang beliau diklaim sebagai imam Syiah, 
pewaris utama Rasulullah Saw.. Tidak itu 
saja, Syiah juga mengklaim bahwa beliau juga 
30Lihat Nezar Patria dan Andi Arief, Antonio Gramsci: 
Negara & Hegemoni, (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2003), hlm. 
115-116. 
31John B. Thompson, Ideology and Modern Culture: Critical 
Social Theory in era Mass Communication, (California: Stanford 
University Press, 1990), hlm. 59; lihat juga Takwin, Akar-akar 
Ideologi., hlm. 126.
dianggap sebagai ahli tafsir pertama di dunia 
Sunni.32
Pernyataan Nabi yang menegaskan bahwa 
‘Ali bersama al-Qur’an dan al-Qur’an pun 
demikian, tidak bisa dipisahkan dari ‘Ali. 
Keduanya tidak akan terpisahkan sehingga 
dikembalikan pada Nabi kelak di telaga al-
Kauthar, juga pernyataan lain dari Nabi, 
bahwa beliau adalah kota ilmu (madīnah al-
‘ilm), sementara ‘Ali adalah pintu gerbangnnya 
(bābuhā). Barang siapa yang hendak memasuki 
kota itu, hendaklah melalui pintu gerbang 
tersebut. Semua statement di atas adalah salah 
satu argumen dari sekian argumentasi yang 
dikemukan oleh para ahli tafsir Syiah untuk 
memperkokoh keutamaan dan kedudukan 
penting ‘Ali dalam penafsiran al-Qur’an.33 
Pendapat para pakar dari Sunni mendapat 
catatan dan koreksi dari pihak mazhab Syiah. 
Menurut mereka, suatu kesalahan sejarah 
yang harus diluruskan apabila Ahl al-Bayt 
semisal Imām Ali kurang mendapatkan tempat 
yang seharusnya dalam ranah penafsiran al-
Qur’an di dalam dunia Islam secara umum. 
Sebagaimana yang ditulis oleh al-Dhahabi, 
‘Alī ibn Abī Ṭālib ditempatkan pada derajat 
yang ketiga setelah Ubay ibn Ka’ab dan Ibn 
Abbās, sementara Ibn Abbās adalah murid 
Imām ‘Alī ibn Abī Ṭālib. Bagaimana mungkin 
ini bisa terjadi, mengingat Ahl al-Bayt adalah 
orang-orang yang diakui keilmuannya dan 
integritasnya. Mereka semua adalah orang-
orang yang mendapatkan ilmu langsung dari 
Nabi Muhammad Saw.34
Kedua, perdebatan seputar Ahl al-Bayt 
bisa dilihat dalam tafsir yang ditulis oleh Abī 
Hamzah sebagai salah satu tafsir awal mazhab 
Syiah walau ia adalah tafsir yang tidak utuh. 
Namun demikian, ia menjadi rujukan para 
32al-Suyūṭī, al-Itqān fī Ulūm al-Qur’ān Juz II, (Mesir: Dār al-
Nahl al-Neil, tt), hlm. 187. Lihat juga Muḥammad Umar al-Hajji, 
Mausū’ah al-Tafsīr Qabl al-Tadwīn, (Damashq: Dār al-Maktabī, 
2007), hlm. 197-198
33Ḥakamat al-Raḥmah, A’immah Ahl al-Bayt ‘Alayh al-Salām 
fū Kutub Ahl al-Sunnah, (tp: Muassasah al-Kauthar, 1424/2004), 
hlm. 118. 
34Ja’far al-Subhāni, Adwā’ alā ‘Aqāid al-Shi’ah al-Ithnā 
‘Ashara (http://shiaweb.org/shia/aqaed_12/pa30.html), hlm. 
262-263.
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mufassir dan muhaddis Syiah maupun non-
Syiah setelahnya, semisal al-Tha’labi (w. 427 
H), penulis tafsir al-Kashf wa al-Bayān,35 al-
Ṭabarsī (w. 535 H), penulis tafsir Majma’ al-
Bayān dan Ibn Shahr Ashūb serta lainnya. Tafsir 
ditengarai terhindar dari isrā’iliyyāt dengan 
hanya merujuk pada hadis-hadis shahih dan 
memberikan apreseasi serta kedudukan yang 
terhormat terhadap Ahl al-Bayt.36 Selain Abī 
Ḥamzah (w. 148 H), terdapat pula murid Imām 
‘Alī ibn Ṭālib, semisal Abi Bashīr al-Asadī, 
Yunus ibn ‘Abd al-Raḥmān, Ḥusayn ibn Sā’id 
al-Awzā’ī, ‘Alī ibn Mahziyar, Muḥammad ibn 
Khālid al-Barqī al-Qummī, Faḍl ibn Shadhan 
al-Naysāburī. Para mufassir di atas adalah para 
penafsir yang dimasukkan pada fase pertama. 
Ketiga, Al-Baiḍawī (w.691 H), penulis tafsir 
Anwār al-Tanzīl, yang notabenenya beraliran 
Sunni, ternyata pada abad ke-11 dijadikan 
rujukan dalam kajian kebahasaan oleh Mulla 
Muḥsin Muḥammad ibn Murtaḍā (1007-1091 
H), yang terkenal dengan nama al-Faiḍ al-
Kashshāni dalam tafsīr al-Ṣāfī fī Tafsīr Kalām 
Allāh. Ia juga menulis buku tafsir yang diberi 
nama al-Aṣfā dan al-Muṣaffā, tafsir ringkasan 
dari al-Ṣāfī, namun lagi-lagi ketika Mulla Muḥṣin 
menafsirkan ayat-ayat yang menjelaskan 
tentang tema-tema krusial semisal konsep 
imamah, Sahabat dan bahkan nikah Mut’ah, 
tafsir al-Ṣāfī lebih memilih periwayatan dari 
transmisi Ahl al-Bayt, pendekatan kebahasaan 
dengan menggunakan pendekatan kebahasaan 
al-Baiḍawī justru untuk memperkuat 
penafsirannya seputar tema-tema tersebut. 
Penulis sadar bahwa apa yang dilakukan 
oleh mazhab Syiah dengan menggunakan 
analisa kebahasaan al-Baiḍawī (w. 691 H) dari 
kalangan Sunni adalah sebuah bentuk modus 
operandi, dan meminjam istilah Thompson dan 
Terry, disebut rasionalisasi, artinya melakukan 
usaha semaksimal mungkin untuk mengajukan 
argumentasi-argumentasi yang seakan-akan 
rasional dan diusahakan tersusun selogis 
mungkin bagi gagasan yang terkandung dalam 
ideologi. Tujuannya tidak ada lain adalah untuk 
35Ma’rifah, al-Tafsīr wa al-Mufassirūn., hlm. 760.
36Ma’rifah, al-Tafsīr wa al-Mufassirūn., hlm. 736. 
memperkokoh banguan ideologi aliran Syiah-
nya. Implikasinya adalah bahwa penafsiran 
mazhab Syiah akomodatif terhadap tradisi 
penafsiran di luar mazhab Syiah.37
Keempat, periodisasi yang dibangun 
oleh mazhab Syiah berjalan lurus dengan 
karakteristik penafsiran mazhab Syiah. Jika 
dalam periodisasinya para imam sebagai basis 
awal kesejarahan, maka dalam karakteristik 
penafsirannya yang meliputi sumber penafsiran 
dan metode penafsirannya, mazhab Syiah 
menjadikan penafsiran para imam sebagai sumber 
penafsiran yang pertama. Tentu ini berbeda 
dengan mazhab Sunni, yang akan dijelaskan 
pada berikutnya. Ini merupakan implikasi 
ideologi mazhab Syiah yang menjadikan Ahl al-
Bayt sebagai patron utama penafsiran mereka. 
Manhājī atau lawn sebenarnya adalah sebagai 
implementasi dari ideologisasi mazhabnya.
Kesimpulan
Temuan-temuan yang diulas di atas 
semakin menguatkan tesis atau teori yang 
dibangun oleh Althusser (1918-1990), bahwa 
yang menggerakkan pikiran (ide), tindakan 
(action), adalah ideologi yang tertanam kuat 
sebelumnya. Ideologi-lah yang menentukan 
semua gerak laju pemikiran dan tindak tanduk 
seseorang.
Gagasan tentang periodisasi mazhab 
Syiah, tidak bisa terlepas dari sebuah usaha 
penetrasi ideologi. Akhirnya, tidak berlebihan, 
apabila dalam penafsiran berikutnya, segala 
penafsiran yang tidak sesuai dengan ideologi 
mazhab Syiah, harus dipinggirkan. Inilah 
mengapa mazhab Syiah sudah berbeda dalam 
tataran sejarah. Kalaupun sama dengan 
mazhab Sunni, semisal dalam konsep manhājī 
dan lawn-nya, maka itu tidak lebih hanyalah 
sebuah implementasi dari ideologi mazhabnya 
dan, tentu saja, tujuannya adalah memperkuat 
ideologi ke-Syiah-annya.[]
37Thompson, Ideology., hlm. 60; lihat juga Takwin, Akar-
akar Ideologi., hlm. 127. 
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